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Jens Wietschorke
Die Stadt als Missionsraum 
Zur kulturellen Logik sozialer Mission in der klassischen Moderne
Abstract: The City as a Missionary Space. The Cultural Logic of Social Mis-
sion in Classical Modernity. The article discusses some aspects of missionary 
practices in the city between 1850 and 1930, focussing in particular on the 
period of „classical modernity“. It points out how the dis cour se of the pro­
testant mission intersects with a moral perception of social pro blems with in 
the mo dern metropolis. Thus I will show that the Inner Mission in Germany 
used distinctive spatial figures to establish its idea of „civilisation“ and a cer­
tain symbolic order. Finally, the ideology and practice of social mission in 
general will be described as a combination of four dis cur sive ele ments: cha­
rismatic mas culinity, religious empowerment, horizontal pro paga tion and 
civi li sa tory uplift.
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Zur Einführung 
In ihren 2008 publizierten Überlegungen zu einer „Missionsgeschichte als zentra­
ler Teil der sogenannten allgemeinen Geschichte“ plädiert die Historikerin Rebekka 
Habermas für eine Ge schichts schrei bung, „die Mis sio nen in ihrer Be deutung für 
die Debatten um soziale Ord nung ernst nimmt.“1 In diesem Sinne verknüpft sie die 
Geschichte der außereuropäischen Mis sionen mit Initiati ven religiöser Sozialarbeit 
in den europäischen Gesellschaften, um Pro zes se der personel len Vernetzung und 
des intensiven Wis sens trans fers zwischen beiden Fel dern nachzeich nen zu kön­
nen. In den Blick kommen Varianten „sozialer Mission“, in deren ko lo nisie ren dem 
Zugriff feldübergreifende Handlungsmuster erkennbar werden  – in Ost west falen 
e ben so wie in Ostafrika.2 Auch wird eine stärkere Be ach tung des ge nu in reli gi ö sen 
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Ele ments in der Missionsgeschichte gefordert, denn religiöse Prak ti ken und Er fah­
run gen tru gen wesentlich zur Formierung und Formulierung von Mis si o nen bei. 
Oh ne das spe zi fische empowerment, das darin besteht, dass „mittels re ligiö ser Spra­
che Au to rität und Le gitimität erstellt wird“, hätten Missionen – so Habermas – kei­
nen so be deu tenden Ein fluss auf die Vorstellungen und Aushandlungsprozesse von 
sozialer Ord nung neh men können.3
Im vorliegenden Beitrag möchte ich diesen Anregungen im Hinblick auf den 
‚Mis si ons raum Stadt‘ im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert folgen. Zum einen 
soll ge zeigt wer den, wie die Großstadt der klassischen Moderne – analog zu den 
Zielgebieten der ‚Hei den mis si on‘ – als ein Raum konzipiert wurde, den es mit nor­
mativen Leitbildern sozialer Ord nung zu durchdringen und damit zu ‚zivilisieren‘ 
galt.4 Anhand von Beispielen aus der Stadt­, Bahn hofs­ und Nacht mission sowie der 
deutschen Settlementbewegung soll die kulturelle Lo gik sozialer Mission in ihrer 
räumlichen Dimension nachgezeichnet wer den. Da rüber hi naus möchte ich deut­
lich machen, dass zwar nicht alle sozialen Mis si o nen ex pli zit reli gi ös ausge rich tet 
waren, dass es aber doch so etwas wie eine religiöse Tie fen gram matik gab, die das 
mis sionarische Handeln strukturierte und ihm zugleich sei ne Selbst verständ lich­
keit und Le gi ti ma ti on verlieh. In diesem Sinne ist das spezifische Ver hält nis von 
re li giösen, so zi a len und po litischen Deutungsmustern sowie räumlichen Prak ti ken 
zu entschlüsseln, durch wel che die Mis sion in all ihren Varianten zu ei nem so wir­
kungs vollen Dispositiv der mo der nen Gesell schafts ge schichte wer den konn te. Dazu 
ist es notwendig, wie Richard Hölzl schreibt, sich 
„von e ta blier ten For schungslinien zu ver ab schie den, von denen einige auf der 
Tren nung von ‚re li gi ös‘ und ‚sä kular‘ beruhen. Mis si o narin nen und Missio­
nare waren nicht einfach eine wei te re Aus for mung des Typus des ‚Zi vilisie­
renden‘, Mission lässt sich nicht auf den Aspekt der ‚Zi vi li sie rungs mission‘ 
redu zie ren. Re li gi ö se Ziele – Kon version von Heiden oder ‚Auf op ferung‘ als 
Glaubenspraxis – wa ren von po li ti schen und sozialen nicht zu trennen“.5 
Über die se Er weiterung des Mis si ons begriffs wird es möglich, das The ma Mission 
in die all ge meine Gesell schafts ge schich te zu integrieren. Mission kommt zu neh­
mend als ein Hand lungs muster in den Blick, das auch abseits der christlichen Mis­
si o nen zu finden ist. So lassen sich ganz unter schied liche Kom plexe wie im pe riale 
Zi vi li sie rungs pro gram me, christ liche Er zie hungs an stal ten oder so zialpädagogi sche 
In terventionen unter diesem Blick winkel inter pre tie ren  – die Missions ge schichte 
wird er weitert durch ei ne umfassende Kul turanalyse missio na ri scher Dis kur se und 
Prak ti ken.6 
Im Folgenden wird versucht, ei ne solche weite Per spek ti ve produktiv zu machen. 
Ge rade das Inein an der greifen von Raum konzepten, Melio ri sie rungs diskursen, 
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Vorstel lun gen von so zia ler Ord nung und reli giö sen Deutungscodes zeigt, dass wir 
es hier mit einem sehr viel ge stal ti gen und varian ten reichen praktischen Modus des 
Umgangs mit dem ‚Anderen‘ bzw. dem ‚Frem den‘ zu tun ha ben. Die Geschichte 
der Stadt mission und der Set tle ment be we gung ist für eine solche Fra gestellung ein 
über aus ge eig netes Un tersu chungs feld. Denn nir gend wo ist das In ein an der säku­
larer und re li giö ser Sozialdiskurse, die Konfrontation mit dem ‚Frem den‘ in der 
ei genen Ge sell schaft auf so engem Raum zu be obachten wie in der Groß stadt der 
klas si schen Moderne.7
Die dunkle Seite der Stadt. Narrative und Raumpraktiken der 
Stadtmission8
Unter den berühmten Fresken Giottos in der Oberkirche von S. Francesco in Assisi 
fin det sich eines, das den heiligen Franziskus vor den Toren der Stadt Arez zo zeigt. 
Die kom pakte, verschachtelte und hoch aufgetürmte Stadt scheint ihre Ummau­
e rung fast zu spren gen. Auf sein Handzeichen hin fliehen sechs geflügelte dä mo ­
nische Ge stal ten aus der Stadt in den schwarzen Nachthimmel: „Die Teufel wer­
den aus Arezzo ausgetrieben“.9 In gewisser Weise arti ku liert dieses Bild die Ur sze ne 
der Stadt mission: die Trennung von ‚Gut‘ und ‚Böse‘ als exorzistische Intervention 
im urbanen Raum. Doch während bei Giotto – einer holistischen christlichen Deu­
tungstradition fol gend – die mittelalterliche Stadt als Ganzes von den bösen Dämo­
nen befreit wird, kam die Großstadt des 19. Jahr hun derts als viel fach zo nier ter und 
hierarchi sier ter Raum in den Blick, bei dessen Wahrnehmung und Be wer tung so zi­
a le und religi ö se Mo tive ineinander griffen. Etwas differenzierter wurden auch 
die Dämonologien: In den städti schen Ar beiterbezirken wurden Entkirchlichung, 
Vergnü gungs sucht, sittliche und sa ni täre De ge ne ration diagnostiziert, als die neuen 
Teufel galten Al ko hol, Spiel und Pro mis ku ität. Zu neh mend erschienen die Wohnbe­
zirke der Industriearbeiterschaft und der bür gerlichen Funktionseliten als getrennte 
Welten, als „two nations“ innerhalb eines Staa tes.10
Fried rich Engels (1820–1895) schrieb 1845 in seiner Abhandlung über die Lage 
der eng li schen Arbeiter klas se:
„Die Bourgeoisie hat mit allen andern Nationen der Erde mehr Ver wandtes 
als mit den Arbeitern, die dicht neben ihnen wohnen. Die Arbeiter sprechen 
andere Dialekte, ha ben andre Ideen und Vorstellungen, andre Sitten und Sit­
tenprinzipien, andre Re li gi on und Po litik als die Bourgeoisie. Es sind zwei 
ganz verschiedne Völker“.11
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Solche Diagnosen lieferten im England des 19. Jahrhunderts den Impuls zu zahl­
reichen „so zi a len Ent de ckungs reisen“ ins Innere der Städte. Die neu entdeckte Welt 
wurde lite ra risch und so zialdokumentarisch ausgeleuchtet – in zahllosen Bü chern 
wie etwa London La bour and the London Poor von Henry Mayhew, How the Poor 
Live and Horrible Lon don von George Sims, The Darkest England and the Way Out 
von William Booth, The Bitter Cry of Outcast London von Andrew Means oder The 
People of the Abyss von Jack London.12 Allein die Buchtitel evozieren die Vorstellung 
von einem frem den Land, in dem die zivilisierten Be su ch er/innen alle Schrecken 
und Ab gründe dieser Welt erwarteten. Die Me tapher vom „dunklen Kon tinent“, wie 
sie etwa von George R. Sims verwendet wird,13 verweist explizit auf die Pa ral lele zwi­
schen in ne rer und äußerer Kolo ni sation, von In nerer Mission und ‚Heidenmission‘, 
von der Reise in die Slums und der Reise nach Af ri ka. Schon Bodelschwingh for­
mulierte klar: „Innere und Äu ße re Mission lassen sich […] nicht trennen“.14 Kolo­
nie und Metropole bildeten nun ein in te grales Feld für ‚zivilisierendes‘ und mis­
sionarisches Handeln im weitesten Sin ne.15
Die soziale Segregation der Stadt wurde von ei ner bürgerlichen mentalen Karto­
grafie be gleitet, welche die „Brut stät te[n] von Krank heiten und Laster“ in den Stadt­
plan ein zeichnete und damit eine ima gi näre Topografie von Licht und Schatten pro­
duzierte.16 Die Industrie­ und Arbeiterquartiere, aber auch die Vergnü gungs vier tel 
wurden als „an de re Seite der Stadt“ isoliert und als unwegsames Gelände gedacht: 
eine ter ra incog ni ta, in die man christliche Ret tungsanker werfen müsse. In die sem 
Raumbild liegt ein Aus gangspunkt der Inneren Mis si on und der Stadtmission, die 
sich zur Aufgabe machte, das „Licht des Chris ten tums“ auch in die „dunklen Zonen“ 
der eigenen Gesellschaft hinein zu tra gen. Nach der 1895 publizierten Mis si ons lehre 
des Heilbronner Stadtpfarrers Paul Wurster (1860–1923) verstand man un ter Inne­
rer Mission die „Aus deh nung der kirch lichen Wort ver kündigung auf Gebiete, wel ­
che von dem geord ne ten Amt nicht er reicht werden“.17 Diese Gebiete erschienen als 
„blinde Fle cken“, die zu er schließen und zu evangelisieren waren. In nere Mission 
aber war mehr als nur Wort ver kün digung: Sie verfolgte einen um fassenden „kul tu­
rellen For mierungsanspruch“ und sah ihre eigene Ar beit immer „mit Bezug auf das 
gan ze gei stig­kulturelle und soziale Le ben der Zeit“.18 Soziale und religiöse Motive 
wa ren hier also von Beginn an eng verbunden: Auf dem Deut schen Evangelischen 
Kir chen tag in Wittenberg von 1848 thematisierte Johann Hinrich Wi chern (1808–
1881) die sozialen Kri senherde, die zur Re vo lution beigetragen hatten, und lei tete 
aus diesem Befund die Not wen digkeit der In ne ren Mission als vorbeugende Stra­
tegie ge gen revo lu ti o näre Bewe gun gen ab.19 Diese re li gi ös ge fasste Wahrneh mung 
der sozialen Fra ge hatte im letzten Drittel des 19. Jahr hunderts Kon junktur, als die 
öff ent liche Auf merk sam keit für re li giöse Fragen in der Industrie ge sell schaft sprung­
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haft anstieg.20 Das Szenario ei ner all ge meinen „Glau bens krise“ erzeugte aus Sicht 
der Kirchen dringenden Hand lungs be darf.21
Nähert man sich den missionarischen Praktiken der Inneren Mission aus einer 
räumlichen Perspektive, so fällt – analog zur außereuropäischen ‚Heidenmission‘ – 
vor allem die Meta pho rik des Entdeckens und Er schließens einer neuen Welt auf. 
Im Jahr 1848 resümierte in London auch der So zi alrefor mer Lord Ash ley (1801–
1885) die Arbeit der dort bereits institutionalisier ten City Mis si on, wies aber mit 
Nachdruck auf die nach wie vor vorhandenen Leerstellen auf der kog ni tiven Land­
karte der eigenen Gesellschaft hin: 
„Ich glaube, hier in dieser Versamm lung sind viele gegenwärtig, die nicht 
wissen, daß weniger als ei ne halbe Stunde von ih ren bequemen Wohnungen 
Tausende und aber Tausende von mensch li chen We sen sich be finden, wel­
che ihnen ein zehnfach größeres Feld für all ihre Wißbegierde, für ih re gan ze 
Einsicht, für all ihre Mühen geben würden, als sie auf allen Steppen der Tar­
tarei und auf al len Prärien und Leanos in Nord­ und Südamerika jemals ent­
decken könn ten. Diese Menschen klas se haben die Stadtmissionare zu ihrer 
Kenntnis gebracht […].“22
Im Zusammenhang mit dieser Entdeckungsrhetorik taucht immer wieder das 
Motiv des „Kamp fes an vor derster Front“ auf. Diese Front war so etwas wie eine 
imaginäre flexible Grenz linie, die das gesamte missio na rische Projekt zu konstitu­
ieren schien. Wie die ame ri ka ni sche frontier begründete sie einen Expansionsan­
spruch, der deshalb kaum in Fra ge gestellt wur de, weil er mit Vorstel lun gen von 
exis tentiellem Kampf und unbedingter Not wendigkeit verknüpft war. In der Spra­
che der Heils ar mee mit ihren ‚Generälen‘ ar tikuliert sich über deut lich die mis sio na ­
ri sche Kriegs metaphorik.23 Und für den ersten Lei ter der Berliner Stadtmis si on und 
fa na tischen Antisemiten Adolf Stoe cker (1835–1909) war die Auf ga be der Gegen­
wart nicht weniger als ein einziger „Kampf des Lichtes gegen die Fin ster nis“.24 Einer 
der Haupt schau plätze die ser Auseinandersetzung war die „dunkle Seite der Groß­
stadt“. „The true cure of darkness is the in tro duction of light“ – so hatte bereits der 
für die bri ti sche East India Com pa ny tätige Charles Grant (1746–1823) im Jahr 1792 
die koloniale Zivilisie rungs mission be schrieben und legitimiert.25
Bei der Etablierung seiner Stadtmission organisierte Stoecker
„fast ge neralstabsmäßig ge plan te ‚An griffe‘ auf das ent kirchlichte Ber lin: 
Ge fan ge nen für sor ge ein richtungen, Gottesdienstangebote und Klein kinder­
schu len ent standen, Näh stu ben, Wär me hal len und ‚Feierabend­Häuser‘, aber 
auch Män ner­, Frau en­, Jüng lings­ und Jung frau en ver eine wurden gegrün­
det und erst mals einfa che Ar bei ter, Hand wer ker und An ge stellte als Laien­
helfer gewonnen“.26
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Das von der Inneren Mission geknüpfte „Netz der Liebe“27 überspannte bald die 
ganze Stadt und setzte der Topografie der Unsitt lich keit und des Massenvergnügens 
eine eigene „To po grafie der Rettung“ ent ge gen. Kaum etwas bildet diesen Prozess 
so an schau lich ab wie die Einrichtung der ersten Zen tralniederlassung der Berli­
ner Stadt mis sion.28 1884 be zo gen die Missionarinnen und Missionare ein geräumi­
ges Ge bäude in Kreuz berg, in dem zuvor Callen bachs The a ter-Varieté untergebracht 
war.29 Zu dieser Orts wahl dürfte nicht nur der Platz bedarf bei grö ße ren Missions­
pre dig ten beigetragen haben, sondern auch der sym bo lische As pekt, damit ein 
ex pli zit ‚feind liches Territorium‘ zu be set zen.
Ähn liche Strategien lassen sich auch an zwei Sondervarianten der Stadtmission 
auf zei gen: Sowohl die Bahn hofs­ als auch die Nachtmission setzten ganz bewusst 
an den kri ti schen und „sittlich gefährdenden“ Punkten der Stadtlandschaft an. Die 
Viertel um die gro ßen Fern bahn höfe waren als Zent ren des Konsums, der Pros­
titution und des leich ten Ver gnü gens, aber auch als Schauplätze von Kriminalität 
bekannt. Insbesondere für Frau en gal ten Anlagen wie der Anhalter Bahn hof in Ber­
lin als „Dunkel­ und Gefahren zo ne“.30 Her vorgegangen aus der Mäd chen fürsorge, 
begannen die ersten, noch unorganisierten Vor läufer der evangelischen Bahn hofs­
mission in den 1860er Jahren, zu wan dernde junge Frau en vor den Gefahren der 
Großstadt zu war nen und sie auf Ein rich tungen wie die Ber li ner Dienstmädchen­
herbergen hinzu wei sen.31 Die Schattenfiguren des Schlep pers, des un se ri ö sen Stel­
lenvermittlers und des Mäd chen händ lers32 fungierten als „‚dunk le‘ Anta go nis ten 
der Bahn hofs mis si on“33 und verliehen dem Un ternehmen den heroischen Zug ei nes 
„Kamp fes gegen das Böse“.
Dabei wa ren Missionarinnen und Missionare auch „Ex perten der städtischen 
Nacht“.34 Pionie re der Nacht mission wie William Gladstone (1809–1898) oder Fre­
derick Charrington (1850–1936) streiften im 19. Jahr hun dert durch das nächtliche 
London, um Pro sti tuierte und ihre Kunden anzu spre chen.35 Die Lon doner Midnight 
Meetings, in deren Um kreis die Heilsarmee ent stand, und Vereine wie die Hambur­
ger Deut sche Mitternachtsmission e.V. ko lo nisierten das Nachtleben und ent wi ckel­
ten dabei ein agonistisches Bild von der modernen Groß stadt, wie eine Bemerkung 
des Reverend William Tuckniss aus den 1860er Jahren zeigt:. „London ist die große 
Are na des Konflikts zwischen den Kräften der Dunkelheit und den Abgesandten des 
Him mels“.36 Draußen auf den Straßen wurden die Grenzen zwischen Gut und Böse 
ausgehan delt, der städtische Raum wurde auf diese Weise zu einem mo ra lisch auf­
ge ladenen Hell­Dun kel­Mo saik, in dem Kräfte des Verderbens auf „starke Gegen­
kräft e der Ret tung“37 trafen.
Ein wichtiges Gegenmodell zu den unkontrollierten und transitorischen öffent­
lichen Räu men der Stadt, den Bahnhöfen und nächtlichen Vergnügungsmeilen, bil­
dete der Gedanke der ‚Hei mat‘. Kir chen und Ka pel len, Gemeinde­ und Ret tungs ­
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häu ser, Vereins häu ser und Volks hei me, Ob dach l o sen ­ und Lehrlingshei me, Mägde­
herbergen und Asyle, Sonntags schu len und Ar bei ter bil dungs vereine, Bahnhofsmis­
sionen und an de re Einrichtun gen soll ten punk tu ell so etwas wie ‚Heimat‘ etablieren 
und sozusagen „verge mein schaft en de“ Raum fi gu ren in der Stadt bilden, um die 
Bewohner/innen vor dem Abgleiten in Sä ku la ris mus und sit t li chen Ver fall zu be ­
wah ren. ‚Heimat‘ war im Diskurs der Inneren Mis si on gleich ge setzt mit „sitt li cher 
Einfachheit und mo rali scher Bindung“,38 zwei Vorstel lun gen sozialer Ordnung, mit 
de nen man das Schreckensszenario der Großstadt zu bannen ver suchte. So über­
zog man die Stadt systematisch mit einem „Netz aus Herbergen und Heimen“.39 Die 
Un ter künft e der Inneren Mission hießen programmatisch „Her bergen zur Hei­
mat“40 und „Volksheime“, wie das 1901 in Ham bur g be grün de te Haus, transferierten 
den Familien­ und Gemeinschafts ge dan ken auf die soziale Arbeit im Stadtteil. Doch 
auch hier drängen sich Parallelen zur kolonialen ‚Hei den mis sion‘ auf: Jean und John 
L. Comaroff haben sich mit der Frage aus ein anderge setzt, in wie fern „Heim und 
Häuslichkeit als Ort und Prinzip bei den europäischen Be mühungen zur Kolonisie­
rung Afrikas und insbesondere bei der Verbreitung der ‚west li chen Fa mi li en ide o lo­
gie‘ […] eine herausragende Rolle spielten“.41 Dabei gehen sie so weit, die Per spek­
tive um zukehren: Im Sinne einer entangled history wei sen sie nach, „daß der Kolo­
ni alismus und insbesondere die Kolonialmission einen ent schei denden Bei trag zur 
Aus bil dung der modernen Häuslichkeit nicht nur in Übersee, sondern auch in Eng ­
land leistete“, und „daß die eine Form jeweils zum Modell und Spiegelbild der ande­
ren wur de“.42 Missio na risches Handeln und missionarischer Kulturkontakt lassen 
sich aus die ser Perspektive als Kataly sa tor eines Kolonie und Kolonialmacht über­
greifenden Zivilisie rungs versuchs le sen, in des sen Verlauf auch „bürgerliche Sozi­
alreformer bestimmte Vor stel lungen von Af ri ka mo bi li sier ten, um die britischen 
Unterklassen zu transformieren“.43 Zugleich wurden ‚Hei mat‘ und ‚Häuslichkeit‘ zu 
bürgerlichen Ordnungsmodellen, die für ‚Zi vi lisierung‘ stan den – in Kolonie wie 
Metropole.
Eine Bemerkung noch zur konfessionellen Spezifik des missionarischen Han­
delns: War die außereuropäische ‚Heidenmission‘ von der katholischen wie den evan­
gelischen Kirchen glei cher maßen getragen, so folgte der alltagsorientierte Ansatz 
der Stadtmission einem spezifisch protestantischen Paradigma. Zentral dafür war 
die im Protestantismus vor genommene „re li giö se Verwelt li chung der Welt“.44 Erst 
die evangelische Theologie, die sich der Einteilung des Raums in ei nen „sa kra len“ 
und einen „profanen“ Bezirk verweigerte, konnte einen so um fas senden Deu tungs­
anspruch entwickeln, dass ihr im engeren Sinne re ligiöses Anliegen mit dem Ge dan­
ken einer umfassenden ‚Zivilisierungsmission‘ zusammenfiel. Der von Max We ber 
be nannte protestantische Kerngedanke der „innerweltlichen Askese“ machte erst die 
Bahn frei für radikale religiöse Deutungen ge sellschaftlicher Problemlagen. So bil­
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de te pro tes tan ti sche Religiosität einen Deutungscode, der auf das ‚Ganze der Wirk­
lich keit‘ und da mit immer auch auf ein System der Le bens führung abzielte.45 Der 
Theologe Friedrich Wilhelm Graf hat vier Dimensionen dieses Deu tungscodes he ­
raus gearbeitet: Er stens entfaltete der Pro tes tantismus von Beginn an ein be son deres 
Ver hältnis zur „In ner lich keit“ des Indi vi du ums. Zweitens kul tivierte er eine Art von 
„Welt frömmigkeit“, die im Alltag den „ent schei dende[n] Ort christ lichen Le bens“ 
sah. Drit tens betrieb er eine kon ser vativ gerahm te „Moralisierung des Politi schen“, 
und vier tens trat er explizit wie im plizit als eine „Bil dungs macht“ auf.46 
Anders als der Katholizismus war der Protestantismus von einer be sonderen 
Nähe zum aka de mischen Milieu ge prägt. Aus ihm rekrutierte sich in we sent ­
lichen Teilen das klas sische deut sche ‚Bildungsbürgertum‘, das „seine kulturel­
len He gemonie an sprü che ge genüber anderen Gruppen durch eine kon fes sions­
spezifische Se man tik rechtfer tig te“.47 Bil dungs­ und Er zie hungsfragen waren da her 
ein elementares ge sell schaft liches Anliegen des Protestantismus  – nicht zuletzt, 
um die Gel tungsansprüche und die Deutungsmacht des ei genen Re krutie rungs­
mi lieus zu le gi ti mie ren. So wurde die Stadt des ausgehen den 19. und be gin nenden 
20. Jahr hunderts ein zentrales Feld, auf dem sich die „Welt frömmigkeit“ des Pro­
testantismus zu be wäh ren hatte. Dieser Gedanke verlangte ge ra dezu danach, die 
em pi rische Realität – und zwar dort, wo sie am schwie rig sten zu meis tern war – als 
den Schauplatz praktisch­ethischer Reli gi onsaus übung zu begreifen. Zum ande ren 
war es das pro testantische Individualitäts­ und Bil dungs konzept, welches das Hand­
lungs muster der Mis sion formierte. Jürgen Osterhammel hat die se Dimension mis­
sio narischen Handelns aus einer Grund idee der – im Kern protes tan ti schen – Auf­
klä rung hergelei tet:
„Der zentrale Gedanke der Aufklärung, der unmittelbar zur Idee der 
Zivilisie rungs mission hinführt, ist der der planmäßigen Veränderung trans­
formativen Charakters. Reformen sollen nicht mehr nur Notstände ausbes­
sern, sie sollen eine neue und ver nünft igere Ordnung herbeiführen. Dies 
muss wesentlich durch Veränderung der Men schen mittels Erziehung, Trai­
ning, Missionierung oder Kon ver si on geschehen. Auch der klassische deut­
sche Bildungsbegriff passt in diesen Zusammenhang: nur ein Subjekt, das 
zielstrebig an seiner eigenen geistigen und moralischen Vervoll komm nung 
arbei tet, schöpft die Möglichkeiten aus, die in ihm schlummern.“48
Dergestalt humanistisch gewendet, lebte der christlich­missionarische Gedanke also 
auch dort weiter, wo man auf religiöse Indoktrination im engeren Sinne verzich­
tete. Bil dungs bürger li ches Sendungs be wusst sein, transformative Vernunftkonzep­
tion und pä da go gische Per fektibi li täts idee führten dazu, dass die Missionarinnen 
und Missionare im „Dunkel der Stadt“ als leuchtende Vor bil der bürgerlicher Sozial­
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moral auftraten. Umge kehrt muss te die Stadt selbst beson ders dun kel ge zeichnet 
werden, um das eigene Licht möglichst hell strahlen lassen zu kön nen: Die Idee mis­
sionarischer Sendung und die Kri tik am „Dämon Großstadt“ verwei sen auf ein an­
der und gehören zusammen. Auf diese Weise trug die protestantische Reli gio sität – 
latent oder ex plizit – ganz we sentlich zum uni versalistischen Anspruch moder ner 
Bil dungs­ und Funk tions eli ten bei, die Mo delle der eige nen Lebensführung auch als 
Vorbild für an de re zu be greifen.
Die deutsche Settlement-Bewegung und die räumliche Logik missiona-
rischen Handelns
Dass es in der eigenen Stadt Gegenden gab, die so unbekannt waren wie das „dun­
kelste Af rika“ – diese Einsicht gab den Impuls zu einer Bewegung, die in den 1880er 
Jahren in England und den USA entstand und zu Beginn des neuen Jahrhunderts 
auch nach Deutschland und Österreich übertragen wurde. Nach dem Vorbild der 
internationalen Set tle ment­Bewegung ent stan den 1901 das Hamburger Volksheim 
und das Ottakringer Set tle ment in Wien, 1911 wurde dann die Soziale Arbeitsge-
meinschaft Berlin-Ost (SAG) gegrün det, die sich zur bedeutendsten Initiative im 
deutschsprachigen Raum entwi ckeln sollte.49 Die Settle ments waren zum einen 
Nachbarschaftszentren im Ar bei ter viertel, von de nen aus soziale Hilfe geleistet wer­
den sollte, insbesondere aber waren sie als Orte konzipiert, an de nen Arbei te r/innen 
und Akademiker/innen in persönlichen Kontakt kommen und so der ge sell schaft ­
lichen Spal tung in „two nations“ entgegenwirken sollten. Sie wa ren „Nie der las­
sung[en] Gebildeter in mitten der armen arbeitenden Bevöl ke rung“,50 in de nen ver ­
schie den ste Angebote sozialer Arbeit installiert wurden, von denen aber vor al lem 
ein nach hal tiges zwischenmenschliches Geschehen ausgehen sollte. Zugleich waren 
die Set tle ments lokale Stationen früher Stadt­ und Sozialforschung. 1906 heißt es in 
ei nem Be richt aus dem Hamburger Volksheim:
„Auch für uns ist, wenn es viele auch nicht eingestehen wollen, die Arbei­
terschaft mit ihren An schauungen, Wünschen und Bedürfnissen noch eine 
fremde Welt. Wenn wir aber ei ne fremde Welt, ein anderes Land kennen ler­
nen wollen, so genügt es nicht, nur Bücher und Reisebeschreibungen da rüber 
zu lesen, und einmal einen oder den anderen Men schen aus diesem Lande zu 
sprechen, wir müssen hinreisen und uns so lange dort auf al ten, bis wir Spra­
che und Sitten und Gebräuche ver stehen gelernt haben.“51
Sprache, Sit ten und Gebräuche: Nicht von ungefähr tauchen in diesem Zusammen­
hang die se Gegen stän de des ethnologischen Erkenntnisinteresses auf. So schien es 
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in den Selbst dar stel lun gen des Hamburger Volksheims zuweilen, „als handelte es sich 
um die Grün dung einer so zio logischen Beobachtungsanstalt“.52 Auch in der Ber­
liner SAG be trieb man eine systema ti sche Sozialforschung und ver suchte sich in 
den 1920er Jahren so gar an Aspekten einer „So zio logie des Berliner Ostens“.53 Im 
Kontext der Settlement be wegung bildeten diese For schungs aktivitäten ein wichti­
ges Moment des Kolonisierungs pro zesses, denn „zur Eroberung des fremden Lan­
des gehört die Erforschung der frem den Kultur […] unlösbar hinzu“.54
Dass mit den Settle ments ein starker missionarischer Gedanke verbunden war, 
ist erst dann zu erkennen, wenn man von dem oben skizzierten weiten Missionsbe­
griff ausgeht. Denn zu nächst hielt man sich mit religiöser Einflussnahme bewusst 
zurück: Der Grün der des Ham burger Volks heims Walter Classen (1874–1954) war 
zwar evangelischer Pastor, lehn te aber den An satz der in Hamburg be son ders stark 
vertrete nen Inneren Mission vehe ment ab.55 Auch Friedrich Sieg mund­Schultze 
(1885–1969), Leiter und Schlüsselfigur der Sozialen Ar beits ge meinschaft Berlin-Ost, 
wandte sich gegen die Methode des „Anevangelisierens“,56 sein Settle ment verstand 
sich als ei ne „Siedlung des Reichtums und der Fül le in Arbeiter­ und Ar men vier­
teln“.57 Der missionarische Gehalt wird hier bildungsbür ger lich ausbuch sta biert: 
„Reich tum und Fülle“ erweisen sich als heimliche Säkularisate, die letztlich dem 
Diff u si ons mo dell der Evangelisation verpflichtet bleiben. Wenn der SAG­Mitarbei­
ter Erich Gramm davon spricht, „in dieses heimatlose Leben etwas hineinzu tra gen 
von den reichen Kräft en des deut schen Lebens“,58 dann wird die re li giöse Mission 
hier so zu sa gen kulturell um ge deutet. Statt einer Ausbreitung des Christen tums wird 
ganz all ge mein der Zufluss „reicher Kräfte“ annonciert; Siegmund­Schult ze spricht 
einmal sogar von einer „Blutüber tra gung vom Stärkeren auf den Schwä che ren“.59 
Diese Idee vitaler und charismatischer Über tra gung von „Bildung und Kultur“60 
struk turierte das Selbstbild die ser Bewegung und weist sie als Unternehmen sozialer 
Mis si on aus, bei dem der Ein zel ne eine zentrale Rolle einnahm. Hier wurde prak­
tisch um ge setzt, was Max Scheler (1874–1928) in sei ner Schrift über Vor bilder und 
Füh rer als „Vor bildwirk sam keit“ bezeichnet hat:61 „Die Persönlichkeit des Settle­
ments arbei ters wirkt auf das ganze Stadt vier tel“.62 Der Kulturwissenschaftler Rolf 
Lindner hat darauf hingewiesen, dass diese Idee auf den liberalen eng lischen Poli­
tiker Edward Denison (1840–1870) zurückgeht, der 1867 beschloss, ins Londoner 
East End zu ziehen: “I imagine that the evil condition of the population is rather 
owing to the to tal absence of a better class”.63 Erst mit dem dauerhaften Eindringen 
in die fremden Lebenswelten – so Lindner – „kommt in die Liebesarbeit eine zivi li­
sierende Mission, die über die bloße Evangelisation hinausweist“.64 Und erst die län­
gerfristige Präsenz der zivili sie ren den Instanzen vor Ort be grün det die Mög lich keit 
„der kulturellen Hebung der Ar men po pulation […] durch das Vor bild kultivierter 
Nachbarn und durch die Ver mitt lung kul tu rel ler Güter“.65
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Von zentraler Bedeutung ist hier auch das Verlaufsmodell, das die Vorstellung 
vom Vor drin gen zi vi li sa torischer Mus ter in die „Wildnis“ und die „dunklen Passa­
gen“ der Stadt be stimm te. Es handelt sich da bei um ein Modell der „Diffusion des 
Guten in einer Welt des Bösen“. Analog zur Ver brei tung der „frohen Botschaft“ in 
der Evangelisation sollte sich auch der Zivilisie rungs prozess – aus ge hend von der 
starken Persönlichkeit und Vorbildwirkung der Missionarinnen und Missionare – 
quasi von selbst entfalten. Zwar war in die Stadtmission wie in die Set tle ment­Be­
we gung ein ganzes Set sozialpädagogischer Praktiken eingebaut, begleitet von der 
Instal la ti on einer entspre chen den Infrastruktur. Letztlich aber ging man davon aus, 
dass sich ‚Zi vilisation‘ und ‚Kul tur‘ nach ihren eigenen Gesetzen ausbreiten. Ein Bei­
spiel aus der Heils ar mee mag das be le gen. Deren Vorkämpferin Catherine Booth 
(1829–1890) schreibt in einer Broschüre über die „Feldzüge“ ihrer Organisation:
„A further gain to the State through the influence of the Army is a greatly 
improved morality in large numbers of the population, even where we fail 
to realize all the results to which I have allu ded. ‚A little leaven leaveth the 
whole lump.‘ In this way a few truly converted men and women in a factory, 
a shipyard, or a mine have such a civilizing and reforming influence on the 
others that we have some of the most wonderful testimonies from employ­
ers of labour on this point. Only the other day, the General [Charles Booth,. 
J.W.] was in a town where the master of a shipyard had given his testimony to 
one of our captains: ‚This yard used to be a perfect hell, but is now compar­
atively like heaven.‘ […] ‚We have no swearing now, and it’s all the influence 
of the Salvation Army.‘ We have many testimonies from managers of mines 
to the same effect. Instead of the miners spending their little spare time at 
their dinner hour in tossing and gambling, in many cases they hold prayer­
meetings; and instead of the ears of the managers being assailed by oaths and 
blasphemies, Salvation Army songs salute them on very hand. Mayors, mag­
istrates, and police in numbers of instances bear witness to the same results 
with respect to their spheres of observation.“66
Booth macht nicht nur deutlich, wie die fermentierende Wirkung der Mission nach 
dem Mo dell „A little leaven leaveth the whole lump“ gedacht wurde, sondern skiz­
ziert ne ben bei auch den volks­ und betriebswirtschaftlichen Nutzen der ‚Zivilisie­
rungsmission‘, de ren Ergebnisse „manager, mayors, magistrates and police“ zufrie­
denstellten. Die Trans for ma tion des wider spens tigen, blasphemischen und faulen 
Pro leten in einen christ li che Lie der singenden Muster­Arbeitnehmer klingt sicher­
lich zu glatt, um wahr zu sein – in jedem Fall aber bil dete sie das Prinzip ab, das in 
der gleichsam ‚natürlichen‘ Diff u sion und Durchsetzung des Gu ten bestand.
Die missionarische Faktur der Sozialen Arbeitsgemeinschaft Berlin-Ost zeigt sich 
zum Teil auch an den Biografien einiger ihrer Mitarbeiter/innen. Richard Lau, der 
im Rahmen der SAG­Sozialfor schun gen eine sehr aufschlussreiche teilnehmende 
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Beobachtung in einem Köl ner Gesel len heim durchführte,67 war Vorsitzender des 
Studentenbundes für Mission und beab sich tigte, Missionar in China zu werden.68 
Der Ju gend pfle ger Hans Windekilde Jan nasch, der während des Ersten Weltkriegs 
zur So zi alen Ar beits gemeinschaft stieß, war Sohn eines Mis sionars und verfasste 
später ein Buch über das Leben seines Va ters: Unter Hotten tot ten und Eskimos.69 
Einer der ersten SAG­Stu denten, Dirk Krafft, war Sohn eines Mis si ons inspektors 
der Rheinischen Missions ge sell schaft in Barmen, und mit Renate Lepsius, deren Vater 
Jo han nes an pro mi nen ter Stelle in der Deutschen Orient-Mission tätig war, kam sogar 
ei ne der wich tig sten Mit ar bei te rin nen Siegmund­Schultzes aus einem Missionars­
haus halt. So ist es kaum er staun lich, wenn es in dem Notizheft eines weiteren Mit­
arbeiters aus dem engsten Kreis ex plizit heißt: „Die Arbeit der S.A.G. […] ist Missi­
onsarbeit, Pionier arbeit. Vergleich mit der Me tho de der Heiden mis sion: Langsam­
geduldiges Er wer ben des Vertrau ens“.70
In zahlreichen Beschreibungen der ersten SAG­Niederlassung in der Ber liner 
Frie den stra ße scheint es denn auch, als wäre hier eine veritable Missionsstation im 
‚Niemandsland‘ er öffnet wor den: Die Mitarbeiter/innen treten als „Pioniere“ und als 
„Vortrupp“ der bürgerlichen Welt auf,71 das Settlement wird als „Vorposten“ bezeich­
net.72 Friedrich Siegmund­Schultze – spä ter be kannt als Pazifist und Impulsgeber 
der ökumenischen Bewegung – be diente sich nicht sel ten einer militärischen Meta­
phorik, wenn von der „Siedlung“ im Ber liner Osten die Re de war. So heißt es 1916 
in einem Text für das interne Nach rich ten blatt der SAG: „Die Pioniere, die sich an 
die Arbeit mach ten, eine Brücke zu schla gen, stürz ten sich wa ge mu tig, wie es deut­
schen Sol daten geziemt, in den Strom – galt es doch zunächst am an de ren Ufer einen 
Brückenkopf zu bauen“.73 Das Motiv des Kampfes präg te noch lange das Selbstbild 
der „SAGler“ und lässt sich auch in vielen anderen Tex ten aus dem Umkreis sozi­
aler Mis si ons unternehmungen fin den.74 Es war integraler Teil dessen, was Re bek ka 
Haber mas als das „heroische Narrativ“ der Mis si on be zeich net hat:
„Erstens kämpft der Missionar gegen Heiden, um diese zu bekehren; zwei­
tens kämpft er gegen sich selbst und sein Ungenügen, die immer dramati­
scher erlebten An fechtungen und Versuchungen; drittens muß gegen eine 
europäische Welt ge kämpft werden, die als von Sünden erfüllt und des we­
gen dem Untergang geweiht dar gestellt wird  – eine Welt der Großstädte, 
die angefüllt ist mit Brannt wein trin ken den Männern, fleischlich sich ver­
mischenden Menschen sowie Horden von bet teln den und stehlenden Kin­
dern. Genau die ser dreifache Kampf bildet das heroische Nar rativ der Mis­
sionsgeschichtsschreibung des ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahr­
hunderts. Dieses macht den Missionar zu ei nem einsamen Helden, der, allein 
auf sich und Gott gestellt, in keinerlei Be ziehung zu sei ner europäischen oder 
auch außereuropäischen Umwelt steht.“75
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Hier wird deutlich, dass der „Kampf gegen die dunklen Mächte“ sowohl nach außen 
als auch nach innen geführt wurde: In den Praktiken wie der Inszenierung sozi­
aler Mission fielen die Dis zi plinierung der ‚Anderen‘ und die Disziplinierung des 
‚Selbst‘ zusammen. Im Zentrum dieses dop pelten Prozesses stand die „heroi sche“ 
Persönlichkeit des männlichen Missio nars, dessen Selbst unterwerfung der stärkste 
Beweis für Ernsthaftigkeit und persönlichen „Totaleinsatz“76 war. Überhaupt ist für 
die sozialen Mis si onen ganz we sent lich, dass sie von cha rismatischen Einzelper­
so nen mit einem Sendungs be wusst sein des „Unbedingten“ ge tra gen wurden. Die­
ser Un be dingt heitsanspruch konstituiert  – als „exis ten ti el le Kom po nente“77  – das 
Selbstverständ nis der Missionarinnen und Missionare und dient zugleich als Legiti­
mi täts aus weis: Mit seinem Einsatz zeigt der Held, der die Brücken zu seinem Her­
kunfts milieu symbolisch abgebrochen hat, die ab so lu te Notwendigkeit und Unum­
gäng lichkeit seiner Aufgabe. In einem Rückblick auf die Ent wick lung der SAG von 
1935 heißt es  – schon unter deutlichem Ein fluss na tio nalsozialis ti scher Rhe to rik 
bezüglich des ‚Ostens‘ –, dass in den ersten Jahren der SAG
„ein wahrhaft revo lu tio näres Erleben, ein Zurückgeworfensein auf die letz­
ten Ur kräfte des Lebens den im Os ten ar beitenden Menschen die unabweis­
liche Bindung auf er leg te, die zum Er wachen ge kom menen Kräfte ihres eige­
nen Lebens in die Nach barschaft ein strö men […] zu las sen“.78 
Ebenso bediente Maria Siegmund­Schultze das heroische Nar rativ ih rer männli­
chen Kolle gen mit der Bemerkung, „daß kühne, aufbrausende Kraft und der Wil­
le zum Die nen […] die er sten Pioniere […] beseel ten“.79 In der gesamten deut schen 
Set tlement ­Be wegung dien ten solche For mulierungen als „heroische“ Le gi ti ma ti­
ons muster, die oftmals an die Stel le inhalt lich­pro gram matischer Begründungen 
traten: Zur Tat drängte „ein in ne res Mo tiv, ein irra tio na les Etwas, ein nicht klar zu 
deutendes ‚Muß‘ “,80 oder eben „et was Un be ding tes“.81
Hartmut Dießenbacher hat am Beispiel von vier ausgewählten Akteuren des 19. 
Jahr hun derts auf das Motiv des Abenteuers in der sozialen Mission hingewiesen und 
festgehalten: „Bür ger li cher Altruismus ist organisiert nach dem Handlungsmuster 
eines Aben teu ers“.82 Dießen ba cher bestimmt die „Polarität von bürgerlicher Hei­
mat und unbürgerlicher Frem de“ als „Be din gung abenteuerlichen Handelns“ und 
verweist auf das Motiv der „Bewährung im fremden Land“.83 „Hier draußen“ hatte 
sich der missionarische Held zu be weisen, und dieses Selbst bild bestimmte zahllose 
Texte aus den – inneren wie äußeren – Mis sionen, in denen „morali sches Gleich­
nis mit home ri schem Abenteuer, missionarischer Ei fer mit exo ti schem Er zie hungs­
fu ror“ eine starke Ver bin dung eingingen.84 Dieser Komplex ist durch und durch mit 
pro testantischen Codes durchsetzt. In der Vorstellung vom zur Mission be ru fenen 
einsamen Abenteurer steckt nicht nur der „calvinistische Prädestinationsgedanke, 
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die Vorstellung von der Aus er wähltheit der Wenigen“,85 sondern der heroische Mis­
sionar erhält so auch „die Be stä tigung calvinistischer Über zeu gung, das ‚Gelobte 
Land‘ durch eigenen Fleiß und ei gene Tüch tigkeit erlangt zu ha ben“.86 
Allerdings darf nicht ver gessen werden, dass das Scheitern für diesen Diskurs 
fast noch bedeutsa mer war als der Erfolg. Paradoxerweise verleiht erst die riesen­
hafte, nicht zu be wäl tigende Di men sion der Aufgabe dem Missionar seine volle 
Größe, „wird doch hier der neue heroische Missionar, der einsame Held, die drama­
tische Figur des Scheiterns er schaffen – eine Fi gur, die ge nau aus diesen ewigen Her­
aufbeschwörungen des Misserfolgs Autorität ge ne riert“.87 Dabei ist es nicht nur das 
„dramatische“ Scheitern an den widrigen äußeren Um stän den, das den Missionar 
symbolisch erhöht, sondern zuweilen auch das identitäre Schei tern. Der moderne 
Mis sionar ist kein Kreuzritter mit überlebens gro ßem Selbstbewusstsein, sondern 
umgekehrt: ein von Unsicherheiten und Selbstzwei feln angefochtener, in die Wider­
sprü che seiner Aufgabe verstrickter Mensch. So „dürfen wir die Identitätsstärke der 
Koloni sa toren nicht überschätzen“, zumal diese schon dem Prinzip nach „Grenzgän­
ger im kulturellen Niemandsland zwischen europäischer Heimat und kolonialer 
Fremde“ waren.88 Analog dazu waren auch die sozialen Missionarinnen und Mis­
sionare der SAG im Berliner Osten „Suchende […], die nach dem eigenen Selbst­
verständnis als Bür ger fragten“.89 Aus eben dieser Selbstsuche bezogen die „SAGler“ 
aber auch das Bewusst sein, wahre Vorkämpfer/innen der sozialen Versöhnung in 
einem „neuen Deutschland“ zu sein.90 Bei aller Verunsicherung, die mit dem Status 
der „Su chenden“ auch verbunden war, sorgte dieses Pathos letztlich doch für eine 
Bestätigung der ei genen gesell schaftlichen Rolle.
Bisher war fast durchgehend von der Figur des ‚Missionars‘ die Rede. Tatsäch­
lich waren – im Gegensatz zu der vor allem von Frauen getragenen Bahnhofsmis­
sion und zahllosen anderen Initiativen sozialer Fürsorge und sozialer Arbeit – in 
der frühen Phase der deut schen Settle ment­Bewegung vorwiegend Männer tätig.91 
Zugleich war die so ziale Mission mit einer Se man tik der Männlichkeit aufgeladen, 
wie sie sich in vielen christlichen Missions un ter neh mun gen finden lässt.92 Da bei ist 
konstatiert wor den, dass es sich hier auch um einen Prozess der „Re­Maskulini sie­
rung“ der Kirchen seit dem 19. Jahr hun dert handelte: 
„In order to counterbalance the ‚effeminate‘ ima ge of re li gious prac ti ce, the 
churches developed ma le semantics, often fu sed with no tions of na ti on­
hood, that we re sup po sedly appealing to men, and offered a fra mework of 
asso ci a tions and orga ni sa ti ons in which male Christian identities could be  
for med. The re­mascu li ni sa ti on that fol lo wed in the wake of confessionalism 
[…] offered an are na where male vir tu es and po wers could be used for reli­
gious purposes.“93 
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Auch das Abenteuer des Ab stiegs in die „Tie fen der Gesellschaft“ war Teil der Insze­
nierung männ licher Tugenden: Der „aben teu ern de Altruismus“, wie ihn die erste 
SAG­Generation ver körperte, war „ganz von den Ge setzen männ lichen Handelns 
und Erlebens geprägt“.94 Kenn zeichen des „e van ge li cal mo del of masculinity“ sind 
nach Susan Thorne „religious pi e ty, mo ral seri ous ness, and a ci vi lizing mission at 
home and abroad“.95 Das missiona ri sche Mo ment war der pro tes tan ti schen Männ­
lichkeit tief eingeschrieben. Wenn Max Sche ler in seinen Über le gun gen zu Vor -
bildern und Führern fünf paradigmatische Gestal ten benennt – den „Le bens künst­
ler“, den „Genius“, den „Führer“, den „Helden“ und den „Heiligen“ –,96 dann ist der 
Mis sio nar wohl im Schnittpunkt der letzteren drei Konzepte zu ver orten. Diese bil­
de ten sozu sa gen eine „colonial hyper­masculinity“97 ab und speisten so die „macht­
volle Selbst ins ze nie rung“, die so vie len Missionaren ihre Autorität verlieh.98 Wo 
Frauen an der so zialen Ar beit be teiligt waren, da mischten sich in diese Inszenie­
rung an de re Bilder. In wie weit ge ra de das Zusammenspiel von „heroischer Männ­
lichkeit“ und „weib licher Für sor ge“ so et was wie eine dop pelte Strategie des Missio­
narischen kon sti tu ier te, wäre ei ner ge nau e ren Un tersuchung wert.99
Wie nun hängt das heroische Narrativ der sozialen Missionen mit dem Raum 
zusammen? In seiner umfassenden Skizze zu den ‚Zivilisierungsmissionen‘ in der 
Moderne hat Jürgen Oster ham mel gezeigt, dass deren Rhetorik auf eine „in zwei 
Dimensionen aus gearbeitete Raum me ta phorik“ zurückgreift: In der ersten Dimen­
sion der „horizonta len Aus breitung“ zeigt sich das für Missionen konstitutive Mus­
ter des „Selbstexports“, wäh rend die zweite „vertikale Di men si on der Erhebung und 
Erhöhung“ auf eine implizite „Stu fenleiter kultureller Wertigkeiten“ verweist.100 
Osterhammel fasst zusammen: 
„Die Idee der Zivilisierungsmission in ihren modernen Ausprägungen 
schließt stets diese dop pel te horizontale und vertikale Inklusivität ein. Sie 
ruht auf zwei Grund lagen: der Über zeu gung des Zivilisators von der eigenen 
Überlegenheit, aus der sich die Selbstermäch ti gung zur Intervention in die 
Lebensumstände Anderer ableiten lässt, und der Erwartung ei ner gewissen 
Rezeptivität auf Seiten der zu Zivili sie ren den.“101 
Übertragen wir diesen Be fund auf den ‚Missionsraum Stadt‘, so wird deutlich, dass 
der Zu griff der Stadtmission und Settlement­Bewegung sehr genau dieser doppelten 
Denkfigur folgte. Räumliche Er schlie ßung der „dunklen Teile der Stadt“ und „kul­
turelle Hebung ihrer Bevöl ke rung“ ge hör ten zu sammen und bildeten ein integrales 
zivilisierungsmissionarisches Hand lungs mus ter. Abschließend möchte ich die bei­
den von Osterhammel genannten räumlichen Di men sionen missionarischen Han­
delns noch einmal ex pli zit he raus arbeiten: Wie wurde die Stadt als ‚Missionsraum‘ 
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entwor fen? Und in wiefern posi ti o nier ten und le gi ti mier ten sich die Ak teurinnen 
und Akteure der Mission über die sen Ent wurf?
Zunächst zum Motiv der räumlichen Erschließung und horizontalen Ausbreitung. 
Wie o ben gezeigt, stellte die terra incognita der städtischen Arbeiterquartiere für die 
bürgerli chen Mis sio nare und Missionarinnen eine abenteuerliche Herausforderung 
dar, die ihr Selbstbild entscheidend prägte. Mehr noch: Erst die Idee des „darkest 
London“ oder des „dunklen Berlin“ er mög lich te den Akteurinnen und Akteuren 
der Stadtmission und der Settlement­Bewegung ihre Selbst in szenierung als „Vor­
käm pfer“ und „Pioniere“. Dementsprechend war ihre Rhetorik fest mit räumlichen 
Imagina tio nen verbunden. Beispielhaft wird dieser Zu sam menhang etwa von dem 
Sozial philo so phen Tho mas Carlyle vorgeführt, auf den sich die Gründer/innen des 
Londoner Settlement Toynbee Hall bezogen haben: 
„Wir führen euch an die Küste eines unge heu ren Festlandes und fragen 
euch, ob ihr es nicht mit eigenen Augen sehen könnt, ob ihr nicht durch 
fremd artige An zei chen wahrnehmt, wie massig dunkel, unerforscht, un ver ­
meidlich es daliegt. Ihr müßt es be tre ten!“102 
Hier wird deutlich, dass der Un be dingtheitsanspruch der sozialen Mission unmit­
telbar aus dem Raum abgeleitet wird: Die ser Raum lag „unvermeidlich da“, seine 
dunklen Passagen forderten dazu auf, betre ten und erleuchtet zu werden. Analog 
zu der zu kolonisierenden ‚Fremde‘ wurde die Stadt zu einem Raumbild, dem ei ne 
Entwicklungsidee eingeschrieben war. Nach Detlev Ipsen sind solche „Raumbilder 
[…] auf einen Raum projizierte, in der Re gel ma terialisierte Zeichen kom ple xe, die 
in ihrer latenten Sinnhaftigkeit stets Bezug zu ei nem Entwicklungsmodell ha ben. 
In dem sie sich auf eine Entwicklungskonzeption be zie hen, über zie hen sie den Raum 
mit Wer ten“.103 
Im vorliegenden Zusammen hang kommt dem Raumbild des ‚Ostens‘ eine beson­
dere Be deu tung zu. Die symbolische Landkarte Europas ist schon seit Jahr hun derten 
von dem Gegensatz „Westen = Zivilisation“ und „Osten = Barbarei“ geprägt. Da bei 
spiegelten sich die Vor stel lun gen vom europäischen Osten als Kolonisationsraum, 
als „Territorium der Selbstüber he bung und der Angst in einem“,104 im Inneren der 
euro pä i schen Städte: Der urbane Osten – an ge fangen bei den schaurigen Bildern aus 
dem Lon do ner East End – wurde zu einem Gegen bild der Zivilisation, zur „ande­
ren Seite der Stadt“.105 Diese andere Seite galt es zu entdecken, zu erschließen und 
der Kontrolle bür ger licher Sozialisa tions in stan zen zu unterwerfen. So wie das Raum­
bild der nord ame ri ka ni schen frontier die „hero i sche Botschaft an die Pi o niere“ rich­
te te: „Go West, young Man!“,106 so war auch dem urbanen Osten eine klare Hand­
lungsauff or de rung ein ge schrie ben: „Go Down into the East End“.107 Und ebenso wie 
die amerikanischen Siedler/innen des frontier­Narrativs von ei nem Gestus des Unbe­
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dingten ge tra gen waren, so ver stan den auch die „Ostsiedler“ der SAG ihre Mission 
als un ausweichlichen Auftrag. In diesem Kon text war der „Os ten“ eine räumliche 
Pathos for mel, welche die Entdeckungs rei se wie den missiona ri schen Auftrag mitbe­
gründete und le gitimierte. Er war ein veritables Raum bild im Sinne von Detlev Ipsen, 
mit welchem eine Teleologie zivilisatorischer Werte transportiert wur de.
Die von Jürgen Osterhammel genannte „vertikale Dimension der Erhebung und 
Erhöhung“ ver lieh der horizontalen Ausbreitung schließlich ihre zivilisierungsmis­
sionarische Legiti ma ti on und ihren normativen Sinn. Das Klassifikations sche ma 
von ‚Oben‘ und ‚Unten‘, das tief in das bürgerliche Gesellschaftsnarrativ des 19. und 
frühen 20. Jahrhunderts eingeschrieben war,108 liegt nahezu allen städtischen Sozial­
reportagen der Zeit zugrunde. Wenn Jack Lon don (1876–1916) sich in den Abgrund 
der Londoner Slums begab, oder wenn Hans R. Fischer da von sprach, „in die Tie fen 
hinabzusteigen und mit den Armen ein Armer zu sein“, dann be leg ten und re pro­
duzierten sie damit „den manichäischen Dualismus, der dem Bürgertum die oberen 
Ränge der Zivilisation reserviert“.109 Ihr Going Down war Teil des komplexen kultu­
rel len Prozesses, „whereby the human body, psychic forms, geographical space and 
the social formation are all con structed within interrelating and dependent hier­
archies of high and low“.110 Aus Sicht der sozialen Missionarinnen und Missionare 
war der Abstieg in die „Tiefen der Ge sell schaft“ konsequenterweise verbunden mit 
einem Programm der sozialen und kultu rel len „He bung“ – ein Begriff, der ge ra dezu 
zu einer Chiffre sozial­ und zivilisierungs mis si o na rischer Einflussnahme wurde. 
So versuchte man in der Sozialen Arbeitsgemeinschaft, die Menschen des Berliner 
Ostens „für ein höheres Leben zu gewinnen“111 und le gi ti mier te über diesen Vor gang 
zugleich die eigene Rol le als Missionare. Denn – so Friedrich Sieg mund­Schultze in 
einem Aufsatz – „He bung ist nur mög lich durch Höherstehende“.112 Wenn später in 
der DDR­Kulturpolitik von ei ner „Hebung des Kulturniveaus der Arbeiter ju gend“ 
die Rede war,113 dann spiegelte sich in die ser Vorstellung also eine lange Ge schich te 
kul tu rel ler Diszipli nie rungs­ und Zivilisierungs ver suche, an der auch die deutsche 
so zia listische Tradition ihren An teil hatte.114
Zum Schluss. Umrisse einer Theorie der sozialen Mission
Die vorgestellten Beispiele aus der Stadtmission und Settlement­Bewegung legen na ­
he, das Mis si onskonzept als ein be stimmtes, feldübergrei fen des Dispo si tiv von Dis­
kursen und Prak ti ken zu verstehen. ‚Mission‘ in diesem Sinne er scheint – zumindest 
für den hier behandelten historischen Kontext – als ein grund legen des Hand lungs ­
mus ter, über das Individuen, soziale Gruppen und ganze Gesellschaften ih re sym­
bo li schen Ord nun gen sowie Grenzen zwischen dem ‚Ei ge nen‘ und dem ‚Frem den‘ 
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re gu lieren. Zu gleich stellt sie ein be stimm tes Bündel von Prak ti ken des Umgangs 
mit dem ‚Anderen‘ bzw. dem ‚Fremden‘ dar: ein Mo dell der Er schlie ßung, Kont­
rolle, Er zie hung, Zi vi lisierung und Be herr schung, vielfach ver bunden mit ei nem 
auf kul tu reller Su pe riorität basierenden Sen dungs be wusstsein. Dabei sind Missio­
nen stets „Elitenprojekte“,115 in denen sich die For mie rungs­, Legitimierungs­ und 
Selbstverge wis serungsprozesse ihrer Trägergruppen spie geln. Dieses Hand lungs­
muster ist nicht nur in der christlichen ‚Heiden mis sion‘ oder in ‚im pe ri a len Zi vi li­
sie rungs mis sio nen‘ zu finden, son dern auch im Inneren der ei ge nen Ge sellschaften: 
in Prak tiken der re li gi ösen Durch drin gung des Alltags wie der In ne ren Mission, in 
der länd li chen Volks aufk lärung und Volks erziehung, der städtischen So zi al arbeit 
und So zialpä da go gik, der or ga nisierten Wohl fahrts pflege und Ju gend für sor ge so wie 
im in sti tu tio nalisierten Umgang mit Devianz und Delinquenz.
Damit reicht das Spektrum mis sio na rischer Prak ti ken weit ü ber das religiöse 
Feld im engeren Sin ne hi naus. Es geht um die Mo ra li sie rung so zia ler Problemlagen, 
um das Eindringen mis sio na ri scher Ak teu rinnen und Akteure in ‚frem de‘ Le bens­
welten, um heroische Selbst bilder und die Un ter stel lung spe zifischer Vor bild wir ­
kun gen. Dem missionarischen Dispositiv liegen Vorstel lun gen und Praktiken der 
kultu rel len Über tra gung von Lebens füh rungsmodellen zugrunde, die auf die Ma ­
gie der cha ris ma tischen Per sön lich keit eben so re kurrieren wie auf die des macht­
vollen  – ge heiligten oder ratio na len  – Wor tes. Entschei dend ist bei alledem aber 
die re li giöse Tie fen gram ma tik, welche die ge nann ten Vorstellungen und Prakti­
ken strukturiert und ihnen ihre Evi denz, Un aus weich lich keit und Durch schlags ­
kraft ver leiht. Zwar haben nicht alle sozialen Mis sionen explizit reli gi ösen Cha rak­
ter, allerdings basieren sie auf einem Selbst be wusstsein, das in seiner Un be dingt ­
heit mit Georg Simmels Begriff als „religioid“ be zeich net werden kann und das für 
den spe zi fischen „Legitimations­ und Konsekrations eff ekt“116 ver antwort lich ist, 
der das kon tin gen te Handeln als ein wie auch immer gefasstes trans zen den tes oder 
an eine höhere Ord nung zurückgebundenes Han deln er scheinen lässt. Gerade die 
oben skiz zier te pro tes tan tische „Weltfrömmigkeit“ stellte ein Paradigma dar, das in 
säkula ri sier ter Form nahezu al le gesellschaftlichen Bereiche durchdringen konn te.
Von hier aus lässt sich die kulturelle Logik sozialer Missionen annäherungs­
weise bestimmen. Knapp zusammengefasst, entfaltet sich diese zwischen vier star­
ken Polen: 1. der cha ris ma ti schen Persönlichkeit des „heroischen“ männlichen Mis­
sionars, der sein Handeln mit einem pauschalen Unbedingtheitsanspruch begrün­
det, 2. der religiösen Tiefengram ma tik, die diesen An spruch mit ihrem empower-
ment und ihren Konzepten von Inner lich keit, Weltfrömmigkeit, Mo ra lisierung der 
Politik und Persönlichkeitsbildung abstützt, 3. dem Raumbild der horizon ta len Aus­
breitung, das eine Hierarchie der Räume herstellt und den „Selbstexport“ zivili sa to­
rischer und kultureller Muster herausfordert, und 4. dem Raum bild der vertikalen 
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Er he bung und Erhöhung, das auf der Vorstellung einer „Stu fen lei ter der Zivilisa­
tion“ ba siert. In diesem Spannungsfeld bewegen sich die so zia len Missio nen vorwie­
gend pro testantischer Provenienz, und zwar sowohl hin sicht lich der außereuropäi­
schen Missionsunternehmungen wie der so zialen Arbeit in der eu ropäi schen Groß­
stadt – ein Gegensatz, der die christliche Missions ge schichte seit Mitte des 19. Jahr­
hun derts, vor allem aber in der klassischen Moderne zwischen ca. 1890 und 1930 
zutiefst ge prägt hat.
Hier wie dort ist klar zu erkennen, dass der räumlichen Dimension im mis sio­
na rischen Dispo si tiv eine Schlüsselfunktion zukommt: Raumvorstellungen und 
Raumpraktiken struk tu rierten sowohl das Selbst bild sozialer Mis sionen, als auch 
ihre Handlungslogik. Wie ich hier am ‚Missionsraum Stadt‘ zu zeigen versucht 
habe, produziert das missionarische Han deln eine spe zifische Ordnung und Hier­
archisierung der Räu me: Denkfiguren von ‚Wes ten‘ und ‚Os ten‘, von ‚Zent rum‘ und 
‚Diaspora‘, von ‚Licht‘ und ‚Dunkel‘ machten die Stadt zum missio na rischen Hand­
lungsfeld und teilten sie in Zonen ein. Umgekehrt trugen die se Raum kon zep tio nen 
wie derum dazu bei, das missionarische Handeln zu legitimieren und zu plau si bi li­
sie ren: Die flottierenden Ideen der terra incognita, der tabula rasa und der „dunk­
len Sei te der Stadt“, die Vorstellungen vom „barbarischen Osten“, vom „Wüsten land“ 
oder vom „undurch dring lichen Dickicht und Dschungel der Städte“ sug ge rierten – 
ähn lich wie heute etwa das Kon zept des „sozialen Brenn punkts“ – mis sio na rischen 
Hand lungs bedarf. Die Rede von „Vor pos ten“ und „Stütz punk ten“ trug dann zur 
Inszenierung des he ro i schen Narrativs der Mis sion bei, die Raum fi gur eines „Net zes 
der Lie be“ orga ni sierte die Stadt nach den Vor stel lungen einer bestimm ten symbo li­
schen Ord nung des So zi a len. Auf diese Weise lieferte der Raum selbst ei nen macht­
vollen Be grün dungszu sam menhang für das Eindringen in frem de Le bens wel ten; 
Mission er scheint als ein Paradigma der sukzessiven Durch dringung von Raum. 
Die Idee von der Wirk macht des ‚Guten‘ in ei ner Welt des ‚Bö sen‘ folgte dabei einem 
Modell spi ri tu eller Diff usion: Wie sich der Heilige Geist ausbreitet, so strahlt auch 
das bürgerliche Vor bild in die dun klen Gassen und Winkel hi nein. Vielleicht defi­
niert es den Kern des Mis sionarischen am Bes ten, wenn man dieses Diffusionsmo­
dell in den Mittel punkt stellt. Dass soziale Werte und Modelle der Le bens füh rung 
nicht ausgehandelt wer den und da mit ver han del bar sind, son dern sich nach ei nem 
pentekostalen Prinzip ‚aus brei ten‘ – in die ser Vorstel lung liegt die ganze Problema­
tik sozialmissionarischer Ein flussnahme be schlos sen.
Kehren wir abschließend noch einmal zurück zur Programmatik religiöser Mis­
si onen im en geren Sinne: Auch wenn in neueren theologischen Positionsbestim­
mungen ver sucht wird, Mis sion als di a logischen Austausch zu denken,117 bleibt in 
missionarisches Handeln stets eine grund le gen de Nicht­Anerkennung von Dif­
ferenz eingelassen. Zumin dest ist das Modell der „heroischen“ Mission ohne den 
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Unbedingtheitsanspruch des ‚Eigenen‘ kaum denkbar. So strukturierte das Prinzip 
des extra ecclesiam nulla salus die katholische Mis si ons ge schichte bis zum Zwei­
ten Vatikanischen Konzil und darüber hinaus. In den 1970er Jahren verschob sich 
die päpstliche Missionstheologie dann in eine Richtung, die dem oben skiz zier ten 
wei ten Missionsbegriff erstaunlich nahe kommt. 1975 ver öffentlichte Papst Paul VI. 
(1897–1978) sein Schreiben Evangelii Nuntiandi mit der fol gen den Passage:
„Für die Kirche geht es nicht nur darum, immer weitere Landstriche oder 
immer grössere Volks grup pen durch die Predigt des Evangeliums zu erfas­
sen, sondern zu er reichen, dass durch die Kraft des Evangeliums die Urteils­
kriterien, die bestim men den Werte, die Interessenpunkte, die Denk ge wohn­
heiten, die Quellen der Inspiration und die Lebensmodelle der Menschheit, 
die zum Wort Got tes und zum Heilsplan im Gegensatz stehen, umgewandelt 
werden.“118
Um fas sen der könnte man den missionarischen Anspruch der Katholischen Kirche 
nicht for mu lie ren. Wir befinden uns hier an einem Umschlagpunkt zwischen reli­
giösen und sozialen Mis si onen, an dem noch einmal deutlich wird, wie wenig sich 
religiöse und soziale Motive der Mission voneinander trennen lassen. Im Gegenteil: 
Beide verweisen aufeinander und stärken sich im Sinne eines reziproken empower-
ment gegenseitig. Es ist daher nur fol ge richtig, dass auch hier  – in der neueren 
katholischen Missionstheologie – die Unter schei dung zwischen äußerer und in ne­
rer Mission hinfällig wird, wie der Theologe Chris toph Gellner in seinem aktuellen 
Kom men tar zu „Evangelii Nuntiandi“ betont:
„Unter dem neuen Leitbegriff der Evangelisierung beschränkt sich Mission 
nicht länger auf Verkün di gung, Kirchenpflanzung, Ausbreitung der Kirche, 
Bekehrung o.ä., sondern sie umfasst mit dem Ein satz für Gerechtigkeit und 
Befreiung die Ge stal tung der ‚Welt‘. Damit wird die Trennung von ‚in ne rer 
Mission‘ oder Evan ge li sie rung bzw. Neuevangelisierung unter Getauften und 
‚äusserer Mis si on‘ unter Nicht getauften überwunden.“119
Mission als „Gestaltung der Welt“: In den verschiedenen, hier diskutierten Varian­
ten mis si o narischer Praktiken zeichnet sich ein bestimmter Modus des Zugriffs auf – 
mehr oder we niger – ‚fremde‘ Lebenswelten ab, motiviert durch eine „Selbstbeauftra­
gung“ mit dem Programm, „die eigenen Normen und Institutionen an andere heran­
zutragen“.120 Dieser Modus ist ver bun den mit einem uni ver sa listischen Anspruch, der 
den gesellschaftlichen Umgang mit sozialen Problem la gen, de klas sier ten und margi­
nalisierten so zia len Grup pen zum Teil bis heute be stimmt. Er ist verbunden mit der 
Lo gik einer religiösen und religioiden Sprache, die ihm Au to rität und Legi ti mität 
verleiht. Und er ist ver bun den mit Raumbildern, aus denen spe zi fi sche Handlungs­
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programme ab ge leitet werden. In den sozialen Missionen der klassischen Mo der ne 
fielen die im 19. Jahr hun dert perfek tio nier ten Techniken der „Pä da go gisie rung, Ver ­
hal tens steu erung und See len be ein flus sung“121 zu sam men und bil de ten einen Kom­
plex so zialer Dis zi plinierung, der noch immer nicht zurei chend erforscht ist. Hier 
bietet die in einem wei te ren Sinn verstan de ne Missionsgeschichte die Möglichkeit, 
den Zusam men hang von Pro zes sen des Othe ring, der Selbstkonstitution, der Selbst­
ermächtigung und der Durch set zung sozialer Ord nungs vorstellungen zu beleuchten, 
der die europäische Moderne so überaus stark ge prägt hat.
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